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Mito y literatura, una propuesta de análisis 
  
Los debates que se produjeron dentro del campo historiográfico referido a 
los textos literarios egipcios[1], dan cuenta de una ausencia más que significativa 
de la exégesis de las relaciones narrativas, simbólicas, religiosas y político-
ideológicas entre la literatura y el mito en el antiguo Egipto. Las discusiones con 
relación a los textos literarios estuvieron enfocadas en otras problemáticas, desde 
los lazos con la política, la veracidad histórica, su significado, o estudios sobre el 
lenguaje, particularmente en relación a su traducción y transliteración. Lo mismo 
sucedió con los trabajos orientados a analizar el mito, dirigidos a definir y 
comprender su significado, su relación con la esfera cultual, el ritual, la 
reconstrucción de los relatos míticos, entre otras problemáticas. 
  La excepción es el artículo de John Baines “Myth and literature”[2]. En su 
trabajo el autor reconoció que dentro de los textos literarios puede identificarse 
el estatus del mito. Entendemos por ello que el discurso mítico puede darse en dos 
niveles diferenciados, no excluyentes, por un lado el símbolo del mito, la mención 
de una deidad, de un lugar, es decir, que no constituye un mito en sí mismo, pero 
sí hace referencia a él. Un segundo plano que implica la incorporación de la 
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historia mítica como parte del argumento del relato literario. Lo que significa que 
los textos literarios adquirieron formas narrativas propias del discurso mítico. 
  De esta manera John Baines realizó un recorrido por algunos textos 
literarios del Reino Medio y del Reino Nuevo dando muestra de las relaciones, 
cómo el mito se inserta en los discursos literarios. 
  Lo que proponemos indagar en el presente trabajo es, justamente, la relación 
entre mito y literatura. Restringiremos nuestro abordaje a los textos literarios del 
Reino Medio, como La Profecía de Neferty[3], las Admoniciones de Ipuwer[4], los 
cuentos del papiro Westcar, el Diálogo de El Hombre con su Ba[5], el Cuento del 
Náufrago, entre otros. Fue durante las dinastías XII-XIII el momento en que se 
producen, crean y pasan por escrito los primeros textos de carácter literario en el 
antiguo Egipto[6].  
  Si bien la confluencia de estos dos discursos, el mítico y el literario, es parte 
de nuestro objetivo, creemos que es necesario dar un paso más y repensar sí la 
literatura reafirma un modelo arquetípico- mítico- de la realidad o se impone como 
narración de una “verdad”. Esto nos llevará a indagar sobre lo que consideramos 
una de las funciones más importantes de la literatura, su relación con el discurso 
político en cuanto legitimadora de un modelo de monarquía que se (re)crea a 
través del mito y la literatura.     
   Más allá de las reflexiones sobre la práctica religiosa y mítica[7]  y la literaria 
como una parcialidad de la experiencia egipcia[8], nos parece sustancial comenzar 
a comprender cuáles son las uniones entre estos dos tipos de discursividad. Con 
este fin proponemos poner en relación a los textos ficcionales del Reino Medio[9], 
proponiendo tomar como eje de análisis las diferencias que Baines mismo 
consideraba: lo plenamente simbólico y lo argumental. 
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Mito y literatura clásica, sus relaciones con la realeza durante el Reino Medio 
  
La relación mito y literatura es parte del paradigma básico por el cual se 
estructuró la sociedad egipcia: la realeza. La monarquía de los faraones fue el 
centro de toda la organización de la sociedad antigua egipcia, y sí bien tuvo sus 
retrocesos en cuanto capacidad de gobierno, no fue nunca discutida como la única 
forma de gobierno válida. Pero como señaló John Baines si bien la cultura puede 
definirse en términos de realeza su descripción es limitada[10], pero la ideología y 
la percepción del cosmos es únicamente un fenómeno de elite, y muy poco es lo 
que puede decirse del resto de la sociedad. No por nada para Richard Parkinson la 
literatura se define como un cuerpo de escritura de la alta cultura[11]. De todos 
modos lo que el conjunto de la sociedad quería para sí misma era vivir en armonía 
como responsables participantes de la creación[12]. 
  El rey era el centro de todo el sistema monárquico, y adquirió una relación 
ambivalente de rey-dios/ rey-humano con todos los elementos del cosmos y frente 
a las necesidades y contextos lo vemos actuando de una u otra manera, lo que no 
se traduce en que sean contradictorias[13]. Por ejemplo, según el término por el 
que se desea ser comprendido, dependiendo la situación el faraón podía ser Horus 
o un representante de Horus, o ambos al mismo tiempo[14]. 
  El sincretismo del monarca con Horus se explicaba a través del mito. Si bien 
se han conservado diferentes teologías o cosmogonías[15], hay una estructura 
básica común entre ellas[16]. Horus- por ende el faraón- era el heredero por 
derecho propio, según la trasmisión del poder de padre a hijo conforme lo 
expresaron míticamente (y en la política, claro está) los egipcios en la antigüedad. 
El dios andrógino-creador tiene una pareja- masculina, femenina- de hijos que a su 
vez tienen hijos, y éstos últimos tienen cuatro hijos: dos parejas masculinas, 
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femeninas. El primogénito era Osiris un dios bondadoso representante de la 
fertilidad y la cultura, su contraparte fue su hermano Seth, un dios sin límites que 
asesinó a Osiris para quedarse con el trono. Pero el heredero legítimo no era Seth, 
sino o Horus, el hijo entre Osiris e Isis. 
  Si bien se ignora cuáles eran los mecanismos de creación de dinastías[17], la 
trasmisión de la esencia divina trasmitida de generación en generación era una de 
las grandes cuestiones de la monarquía egipcia[18]. La muerte de un rey y el 
tiempo transcurrido hasta la asunción de un nuevo monarca, eran vividos como un 
periodo de caos, pues no había faraón como mediador de las fuerzas. El nuevo 
monarca era el mismo una identidad individual, al mismo tiempo que era 
encarnación/representación del dios, y llevaba consigo a todos los reyes que habían 
gobernado antes que él. De ahí que la sucesión de los gobernantes terrenales 
asumiera una forma mitológica inalterable: Horus sucediendo a Osiris, en cada 
nueva sucesión, eternamente”[19]. El nuevo rey era la refiguración del dios-rey, de 
este modo el mito proporcionaba el modelo de conducta humana, lo que debía 
hacerse en tanto acto de repetición de lo ocurrido en in illo tempore. 
  Desde esta perspectiva, las listas reales[20] son un ejemplo de la creación de 
un tiempo continúo y repetitivo, en donde el faraón no es más que el último 
eslabón de una cadena iniciada por los dioses y que reactualiza el mito 
constantemente. Para los egipcios el pasado “era un modelo de orden, la sucesión 
continua y casi totalmente pacífica de los reinados de los faraones anteriores, cada 
uno de los cuales cedía el trono a su sucesor sin que hubiera interrupciones en la 
línea dinástica”[21]. 
  Los dos últimos cuentos del papiro Westcar tienen este mismo sentido de 
creación de una cronología (mítica) que une al monarca con el dios, en este caso el 
dios padre Ra, lo que no es otra cosa que la representación literaria de un mito de 
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origen, el de la dinastía V[22]. Lo que sucede con estos relatos es que son la 
interrelación más evidente entre el mito y la literatura. Su argumento y símbolos 
son los mismos[23] que aparecen representados en las paredes del templo de Deir 
el-Bahari de la reina Hatshepsut y en la “sala del nacimiento” de Amenofis II en el 
templo de Luxor[24]. Para dar uno de los tantos ejemplos que revela los vínculos 
entre los dos tipos de cuerpos textuales, la descripción de los cuerpos de cada 
recién nacido es idéntica. El mismo retrato que aparece del dios en el mito 
de Destrucción de la Humanidad[25], y de la serpiente en el Náufrago. 
  Si bien el nacimiento divino narrado en los dos últimos cuentos del papiro 
Westcar puede pensarse como un texto legitimador de la dinastía inaugurada por 
Sahura, también se ha esgrimido la posibilidad de que los cuentos- comprendidos 
como una unidad ficcional- se refirieren a la justificación a una situación histórica 
concreta, en la época de Amenenhat I y Sesostris I, siendo un discurso de 
propaganda de éste último[26]. Consideramos que parte de la creación literaria de 
los cuentos del manuscrito es la formación de un pasado ideal como el pasado 
creado por los dioses- que el presente debe continuar. Si la mayoría de los textos 
del Reino Medio reconstruían literariamente un pasado como caótico[27], los 
cuentos del papiro Westcar son un pasado a imitar. 
  Esto último se vincula con la función principal del faraón, la de mantener el 
equilibrio, maat[28]. Maat, al mismo tiempo y personificación de la diosa alada, 
simbolizaba la vigilia del equilibrio de lo creado, de los fenómenos cósmicos y el 
estado ideal que el faraón debía alcanzar como garante de maat[29]. Esto 
significaba que el orden de los sucesos, como fueron creados desde un inicio por 
los dioses, debía mantenerse, el orden era necesario para reiniciar el ciclo natural 
de la vida a diario. Es decir que, como ya lo decía Eliade, en una percepción cíclica 




Anejos de Estudios Clásicos, Medievales y Renacentistas, ISSN 0718-7246, Vol. 4, Santiago, 2012, pp.53-77 
del tiempo, de un devenir sin interrupciones, el rey estaba en el centro del sistema 
para garantizarlo. 
  Por lo tanto, el orden fue un tema central dentro de la ideología egipcia. 
Nuevamente el mito de Horus y Seth nos ejemplifica la conceptualización del 
orden en un relato mítico. Si bien el mito de Horus y Seth no es un reflejo del 
nacimiento político del Estado egipcio[30], sí lo es de la creación de un concepto 
ideal- el del orden- que permanecerá a lo largo de toda la historia egipcia. 
Representa el concepto de una armonía definitiva, a través del equilibrio de los 
contrarios[31]. Orden/ caos, egipcio/extranjero, las mismas contrapartes que 
encarnaban Osiris y Seth, fueron grupos de opuestos, que con una base mítica de 
conceptualización fueron parte de los argumentos de las narrativas ficcionales, y 
también fue temática del discurso legitimador por parte de la realeza.  
  Durante el Primer Periodo Intermedio la monarquía egipcia había sufrido 
un proceso de descentralización política que llevó a un conflicto entre la realeza y 
los gobernadores de provincia quienes querían ocupar el lugar del rey. Las causas 
de esta crisis se encontraban en el Reino Antiguo, la escasez de granos a causa de 
una importante sequía[32]; o una crisis socio-política provocada por un ascenso de 
la presión fiscal hacia los campesinos al mismo tiempo que la mayoría de ellos 
sufría un deterioro general de sus condiciones de vida, y unos pocos lograban 
sacar provecho de la situación[33].  
  En si durante el Primer Periodo Intermedio el poder se había balanceado 
hacia los monarcas provinciales, y cuando el faraón egipcio Amenemhat I logró 
centralizar nuevamente el poder en la institución monárquica, ahora la realeza 
debía justificarse no únicamente ante la sociedad en general, sino también hacia 
grupo de magnates provinciales que le había disputado poder. Pero la nueva 
dinastía tebana, al tratarse también ella de una usurpadora, hizo todo el esfuerzo 
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para legitimarse, de ahí el desarrollo durante la dinastía XII del campo de la 
literatura para promover los valores de adhesión a la corona[34]. 
  Uno de los elementos que tomó de su contexto histórico[35] y cosmogonía 
fue la representación del pasado, con la literatura se ficcionalizaba una situación 
para mantenerla en el recuerdo. El pasado será representado como un origen 
mítico, se simbolizaba en el tiempo mítico, el momento de la creación por los 
dioses y por ende sagrado, que era recordado como un suceso único y singular, 
significaba un constante regreso a los comienzos, y su repetición- o imitación- era 
lo que daba existencia al presente. 
  La hipótesis de Assmann se basa en que lo que se construye en el Reino 
Medio es una nueva semántica cultural[36], la de la codificación del recuerdo del 
Primer Periodo Intermedio como una situación caótica, siendo el nuevo Estado el 
único capaz de garantizar la continuidad del orden con respecto al pasado. En todo 
caso lo que no hay que perder de vista que la literatura es una novedad como 
discurso, el Reino Medio conformó el  contexto primario para la mayoría de los 
textos literarios clásicos[37]. 
  En este sentido Moreno García interpretó a los textos literarios del Reino 
Medio como creaciones culturales[38], complementarias a las enseñanzas y que 
plantean un nuevo marco ideológico para los usurpadores tebanos creadores de la 
dinastía XII, entendida siempre su función en el contexto histórico que les da 
origen y sentido. Esto último se relaciona con lo que Loprieno había definido como 
ficcionalidad[39], concepto que permite pensar a los textos literarios como 
corolario del contexto peculiar en el cual la dinastía XII creó los textos literarios, en 
tanto recuerdo mitificado del pasado para legitimar se presente, no como 
repetición, si como garante de lo que no tiene que ocurrir. Siendo que muchas de 
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las fuentes literarias que se crearon para dar cuenta de la posición justificada del 
rey, fueron previamente originadas en leyendas o tradiciones populares[40]. 
  Es por lo tanto que, con este sentido, la literatura se constituyó como el 
medio de expresión de la monarquía, y el mito estaba presente en el discurso 
literario. La nueva literatura clásica era hija de las alternativas culturales y políticas 
surgidas frente a la tradicional figura del rey, aunque no sea más que como 
reacción a estas últimas[41]. Si bien también se ha postulado que las fuentes 
literarias clásicas datan entre finales del Primer Periodo Intermedio y el Reino 
Medio algunas fuentes literarias- posiblemente- fueron previamente originadas en 
leyendas o tradiciones populares[42]. 
  Un texto como la Profecía de Neferty es un ejemplo clarificador al respecto. 
Este relato vaticina la llegada de un nuevo rey a Egipto, Amenemhat I, refiriendo a 
la configuración literaria de un origen para un rey que no es del todo legítimo en 
su gobierno. La creación de un origen que lo posiciona a Amenemhat I como 
faraón legítimo de ocupar su cargo, por qué así se decidió en un pasado, quizá no 
con la fuerza como referíamos con los tres primeros faraones de las dinastía V por 
ser hijos del dios Ra, pero al fin y al cabo posee una historia mítica literaria que lo 
avala. 
  El texto literario Profecía de Neferty justifica la llegada mítica del rey salvador 
porque el país atravesará tiempos de caos. La justificación con Amenemhat I- y por 
ende de la dinastía XII que preside, es doble: un origen divino, y la capacidad 
asociada a su persona de ser el único garante de mantener el orden interrumpido 
en el pasado. Y comparte con los dos últimos cuentos del papiro Westcar ser una 
retórica de la memoria que argumentalmente se construye a futuro[43]. El relato da 
cuenta de la ruptura de tres temas centrales en la cosmovisión armónica de los 
egipcios: el orden cósmico, la justicia social y el amor entre los hombres[44]. El 
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relato apunta a resaltar la función específica del rey, la de garantizar maat. Para ello 
la elaboración ficcional de un pasado como caótico, más allá de las bases de 
inspiración histórica pudiera tener el relato. 
  La percepción o construcción literaria de un pasado caótico fue una temática 
compartida en el “universo de textos” del Reino Medio[45]. Por ejemplo algunas 
interpretaciones sobre las Admoniciones de Ipuwer, una larga lamentación que si 
bien para Parkinson no es histórica[46], representa la dificultad de la existencia en 
una tierra destruida. Varias interpretaciones se han dado con relación al mundo 
trastocado que las Admoniciones describen, que van desde que son acusaciones a Ra 
por las imperfecciones de la creación[47], al Señor de Todo[48], hasta aquellas que 
han resaltado que son una muestra de rebeliones sociales en Egipto[49]. 
  En todo caso es el mismo caos por el que el hombre en El diálogo entre el 
Hombre y su Ba quiere terminar con su vida, porque no encuentra razones nobles 
por las cuales seguir viviendo en una sociedad que ha socavado sus valores 
sociales, morales. El mismo mundo alterado es percibido en el Lamento de 
Khakheperrasenebu[50], un monólogo interior que se presenta como un diálogo 
frustrado entre Khahkeperrasenebu y su corazón[51]. El protagonista se encuentra 
absolutamente desahuciado, angustiado, por un mundo que ya no mantiene y 
respeta los valores sociales y morales, lo que quiere es encontrar nuevas formas 
literarias por las cuales expresarse. Khakheperrasenebu reconoce críticamente- 
como especialista de las letras[52]- que todo lo dicho no es más que palabras 
gastadas, repeticiones de lo que largamente se ha dicho con respecto a una 
situación de pesar en la sociedad egipcia, como Ipuwer y Neferty o el Hombre con 
su Ba. 
  La discusión parece siempre referirse/dirigirse al mismo punto ¿ficción 
novelada? o ¿realidad histórica? Pocos son los autores que hoy en día reconocerían 
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que todos estos textos son relatos de hechos concretos[53]. Más bien las ideas 
parecieran ir en el sentido de una historia novelada. La ausencia de una base 
histórica para estos textos fue reconocida por Assmann[54], para quien este tipo de 
lamentaciones y la descripción de un caos es propia del Reino Medio, y no se han 
producido en alguna otra época. Si fueran textos literarios que lo que quieren es 
resaltar la capacidad del rey – como ficción ideológica[55]- deberían encontrarse a 
lo largo de la historia de Egipto. Es decir que la evidencia más fuerte para 
comprender el sentido de estos textos literarios es que fueron pensados en un 
mismo contexto histórico[56], por ende su relación e intertextualidad puede ser 
comprendida desde la experiencia egipcia, desde la interpretación de la realidad y 
no reflejo directo de ella[57]. 
  Este es un punto en el cual hay que examinar al mito, y su relación con la 
literatura, lo que Morenz (se refirió a la construcción de una (mito) histórico de la 
Edad Oscura en la literatura del Reino Medio[58]. Aquellos hechos históricos que 
las sociedades los sienten como esenciales, que no puedan ser proyectados al 
tiempo mítico y explicados en clave mítica, son hechos mito[59]. Un hecho de este 
tipo era narrado a través del mito perdiendo su valor histórico singular y 
justamente lo que le daba sentido era su participación en la estructura del tiempo 
mítico[60]. Pero en última instancia “no es el hecho histórico el que precede y 
determina el mito, sino el mito el que, previo, sirve de “explicación” trascendente 
del mundo y, eventualmente, del acaecer histórico. Nunca se abandona, en 
cualquier caso, la esfera del discurso mítico”[61]. 
  Pues en los textos literarios se describen rasgos del rey y la realeza que si se 
encuentran mítica y cultualmente representados a lo largo de la historia de Egipto. 
Esa Edad Oscura- el caos para Assmann- es una construcción mítico-literaria de un 
pasado que es necesario recordar en el presente como parte de la ideología de la 
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dinastía gobernante. Creemos que lo más destacable de este tipo de textos 
justamente es su carácter ficcional, pues en ellos hay una estructura narrativa – de 
disposición de los espacios, la escritura en primera persona, la mayoría de ellos 
escritos en papiro, en hierático, los personajes- que hacen de ellos textos literarios. 
Pero que toman de la realidad- contexto histórico- una experiencia, los 
sentimientos y principalmente hacen eco de la representación literaria de la 
ideología faraónica a través del discurso mítico. 
  Es decir, que son textos culturales en el sentido que Assmann los 
conceptualizaba[62]. El mito como texto es un aspecto más de formación de 
identidad de la sociedad egipcia, en tanto que rige su comportamiento diario y es 
su realidad cotidiana, por ello es presentado en el discurso ficcional como elemento 
de representación de los acontecimientos que quieren ser trasmitidos, siempre 
(des)formados por la ficcionalización, pero que en último instancia tanto mito y 
literatura coinciden en un punto, la legitimación de la realeza. Si bien el escriba 
tiene a su alcance una historia transcurrida y una mentalidad formada en ciertos 
parámetros ideológicos[63], posee también su imaginación. 
  El caos es una temática de la cosmogonía egipcia en general, no exclusiva de 
los textos del Reino Nuevo, recordemos el mito que ya hemos mencionado 
deDestrucción de la humanidad. Para Baines dos conclusiones claras se obtienen del 
relato, la primera que el gobierno de los dioses era imperfecto, la segunda, que el 
rey se posiciona[64]. En este relato mítico se presenta un discurso de caos, similar 
al que la literatura recreó para el pasado del Primer Periodo Intermedio, por lo 
tanto la conceptualización de un mundo alterado y no perfecto en el plano mítico- 
cultual estuvo presente en la cosmogonía egipcia. Lo que interesa poner en 
consideración que la representación del caos como lo encontramos en los textos 
literarios del Reino Medios, se halla presente en este tipo de mito. Lo que ha 
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llevado a pensar como un castigo padecido en un pasado mítico, que se hizo 
realidad en el Reino Antiguo y Reino Medio[65]. 
  
Símbolos míticos y su representación ficcional en los textos literarios “clásicos 
  
Las referencias que pueden encontrarse de la representación ficcional de 
símbolos míticos en textos literarios datados hacia el Reino Medio son numerosas. 
Por lo cual solamente consideraremos algunos ejemplos para ilustrar un panorama 
más o menos claro de la problemática. 
  Baines afirma que la mayoría de los mitos rara vez incorporan a la 
humanidad, a pesar que sus argumentos tratan temas humanos, una diferencia con 
los relatos literarios que si aparecen dentro de sus protagonistas personajes 
humanos[66], introducen en sus argumentos personajes divinos, pero nunca son 
ellos los que narran la historia en primera persona, característica inherente a los 
textos literarios[67]. La inclusión de dioses como personajes de ficción es, por ende, 
un ejemplo a ser tenido en cuenta. 
  Los cuentos del papiro Westcar quizá son el ejemplo más acabado de esta 
correspondencia entre mito y literatura. En el cuarto cuento el Ra es representado 
como protagonista de la historia, al ser el dios el padre de los tres niños de los 
cuales se está pronosticando su nacimiento. Pero mucho más claro es en el cuento 
anexo al cuarto cuento que el mismo Ra envía a llamar a las diosas Isis, Neftis, 
Meshkenet y Khnum para que asistan al parto de Reddjedet. Esta última mención 
clara muestra para Baines la relación narrativa sobre los dioses en papiro Westcar 
es en sí misma evidencia de que los relatos míticos pudieron haber existido con 
anterioridad[68], al igual que lo hacen los otros relatos que son mencionados 
dioses, lo que puede hacer pensar que un texto como la Destrucción de la 
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Humanidad haya sido producido en tiempos tempranos como el Reino Medio. 
Además que hemos ya mencionado los paralelismos argumentales existentes entre 
estos dos relatos con los mitos de origen divino del dios, las mismas similitudes 
pueden analizarse a la posición que cada dios recibe en los relatos[69]. 
  Lo interesante es que los dioses cambian su apariencia- se transforman en 
bailarinas y Khnum en el portador de maletas- al entrar en contacto con los 
humanos. Su condición divina no es revelada ni a Rauser ni a Reddjedet. Para 
Galán esta transformación es circunstancial[70], y por lo tanto, puede sufrir 
alteraciones, y ayuda a comprender la figura de la serpiente que dialoga con el 
marino en El Náufrago. Si bien la serpiente es una figura divina, su descripción 
física corresponde a características humanas, acercándose a la descripción del 
cuerpo de los trillizos en el papiro Westcar[71]. Cuerpos de oro, de miembros 
fuertes, ojos y cabellos de lapislázuli son elementos que se relacionan con una 
visión perenne y fuerte de la realeza, de la divinidad. La misma representación del 
cuerpo de un ser divino que se encuentra en referencia al dios Ra en el mito de 
Destrucción de la Humanidad “Sus huesos eran de plata, sus miembros de oro y su 
cabello de puro lapislázuli”[72]. 
  En la Historia del Pastor, el pastor que se encuentra con la diosa, claramente 
distingue su divinidad, porque su cuerpo no se compara con el de un humano. Lo 
más probable es que en este relato la diosa no deseaba ser vista por el humano. Los 
egipcios siempre representaron a sus dioses con cuerpos humanos, y caras de 
animales, pero su esencia nunca era revelada[73]. 
  El encuentro entre la divinidad y el dios, parece ser más bien una licencia 
que se toman los textos de ficción, pues en los mitos el encuentro entre dioses y 
humanos no suele presentarse como argumento central. La excepción sería en el 
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nacimiento divino del rey, que justamente es un mito que también ha sido 
novelado en los cuentos del papiro Westcar. 
  Que aparezcan mencionados los dioses como personajes en los textos 
literarios, ello no es suficiente para dar cuenta de la inserción del mito en el relato 
de ficción. Para dar cuenta si un relato literario se asocia con un relato mítico, 
también debe tenerse en cuenta el tema que es narrado, los símbolos, la estructura 
narrativa, los personajes que actúan en el relato, etc. 
  Un tópico mítico que está presente se encuentra presente en los textos es el 
del aburrimiento como estado que desata la acción. Tanto Keops, en los cuentos del 
papiro Westcar, y el rey Snefru en la Profecía de Neferty, están aburridos y por ello 
se desencadena la narración. Keops hace llamar a sus hijos para que cada uno le 
relate una historia, y Snefru encomienda a sus servidores que Neferty se acerque al 
palacio para que pueda divertirlo con buenas palabras[74]. En un pasado mítico en 
el cual sólo existía el dios en el Num- antes de la creación misma. En la teología 
Heliopolitana el dios andrógino Atum está aburrido, y en es por ello que busca 
inspiración y crea el mundo. Por lo tanto esa idea de aburrimiento remite a la 
misma condición en la cual el dios creador se encontraba en las aguas primigenias, 
el aburrimiento en un sentido mítico-literario no significaba entonces un estado de 
inacción. 
  La actuación de los personajes vinculada a función mítica también está 
claramente presente en los cuentos del papiro Westcar. Por un lado la acción que 
las diosas en el cuento anexo al cuarto, y de Reddjedet en semejanza a Isis como 
protectora de los recién nacidos[75]. También el cocodrilo- en los cuentos dos y 
anexo- que devora a quien ha incumplido una norma, el burguéspor ser el amante 
de la mujer del mago y la servidora de Reddjedet por querer contarle a Keops que 
han nacido las trillizos hijos de Ra. 
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  De todos modos los casos más claros son cuando se detecta una estructura 
de un “relato dentro del relato”, como sucede en El Náufrago[76] y los dos últimos 
cuentos del papiro Westcar[77]. En la séptima hora en el Libro del Amduat[78]es el 
momento en que la serpiente Apofis bebe las aguas para que la barca de Ra no 
puede seguir su curso por la noche, formando Bancos de Arena[79]. Los mismos 
Bancos de Arena que el mago Djedi debe impedir para que pueda llegar asistencia 
el día en que nacerán los hijos de Ra. 
  La misma estructura dentro del texto Baines la examina para el momento 
que la serpiente le cuenta al narrador la historia de cómo se encontró con sus 
setenta y cuatro parientes que habían sido destruidos por algún cataclismo, parece 
ser la versión del fin del cosmos que se evoca en los Textos de los Sarcófagos 1130. 
La conclusión que obtiene el autor es que este pasaje del relato puede ser 
una predicción metafórica. Es decir que elabora una visión del futuro transformada 
en una narrativa del pasado. Este juego entre los tiempos argumentales e históricos 
es lo que conceptualizamos como memoria futura para los dos últimos cuentos del 
papiro Westcar[80], y que también se hace extensible para la Profecía de Neferty. Lo 
que construyen es una visión del futuro- futuro narrativo- siendo que es un pasado 
histórico para al autor, por ende es también una narrativa del pasado. Hay una 
(re)electura de los hechos y una selección de cómo los acontecimientos quieren ser 
recordados. En este pasado absoluto es que se unen con el mito los textos literarios. 
Un pasado –origen legitimante de la realeza durante el Reino Medio- que se 
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Sin duda aún queda un largo recorrido para visualizar y analizar los lazos 
que unen a dos tipos de discursos textuales e iconográficos, el mítico y el literario. 
Este trabajo es solamente una aproximación sobre algunos puntos que deben 
tenerse en cuenta. En primer lugar hemos querido rescatar el sentido político 
ideológico en el cual mito y literatura se conjugan. Esto refiere a un programa 
legitimador de la nobleza que a través de las bellas letras puede configurar y crear 
un pasado mítico basado en el caos para justificar su acción como la única 
institución garante de lograr la mediación entre el orden y el caos. Siendo que en el 
discurso mítico la función esencial y que cada rey debía cumplir exitosamente para 
que su reinado sea digno de recuerdo, era la de controlarmaat, no dejar que el caos 
avance. Pero esta retórica del caos no se formó por fuera de un contexto histórico 
que influenciaba sobre los temas a tratar.  
  Por otro lado, una diversidad de símbolos y estructuras narrativas que la 
literatura inserta dentro de su argumento, dando cuenta de que los autores de los 
textos literarios conocen y deciden incorporar a la ficción temáticas propias del 
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